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儒教中国の自画像（1）
―孔子と儒教に関する一思考
銭　　　国　紅
前書き
　近頃、中国では儒教の祖とされる孔子をめぐって熾烈な論争が行われている。そのよう
な論争の中では孔子の人間像と儒学の現代的な意味について、さまざまな観点が示されて
いる。孔子教を21世紀の中国の精神的な源泉とみなす人がいる一方、孔子の教えが中国の
近代化を妨げたものとして批判すべきだという人もいる。
　また最近中国政府も、あたかも儒教の伝統に回帰するかのように特に道徳建設の必要性
を強調している。道徳建設の重視は中国共産党の伝統だけでなく、党の書記長胡錦濤の意
図でもある。胡錦濤はかねてから官僚や民衆、特に青少年に「八栄八恥」の社会主義の栄辱
観を持たせるようにと呼びかけている。「八栄八恥」は共産党のイデオロギーや政治的ス
ローガンの色合いが薄められ、公民道徳、例えば科学を尊び、誠実守信、尊紀守法などの内
容を中心にして構成されている。
　ここ十数年来、日本をはじめ、韓国、台湾、香港、シンガポールなどの国と地域の儒教文
明圏がなぜ繁栄のエネルギーをもったのか、西欧文明の行き詰まりとアジアの時代を文明
史的に解明すべく、儒教ルネッサンスを論じ、アジア経済発展の源泉を探る書物が数多く
出版されている。これらの書物の中に十九世紀から二十世紀にかけて西洋からの衝撃をう
けながらも、北アジアを何世紀にもわたって、独自に守られてきた儒教の伝統がいまやル
ネッサンスの時代をもたらす原動力になっていると指摘し、この伝統は世界の先頭に立っ
て、地球規模の文明の中心を担っていくのではないかと大胆に予告しているものもある。
　アメリカ在住の歴史家余英時氏がかつて『中国近世の宗教倫理と商人精神』①を著して、
明清以来の学者たちの「治生説」や「新四民論」に対する見解及び「公私観」の変遷を考察し、
明清商人の意識や価値観、特に儒家倫理や教養が彼らの商業活動に対する影響についての
研究を行った。著者は「賈道」②及び商人倫理の形成に対する儒家倫理の影響を確認した上
で、近世中国に起こった宗教転向の動きと商人階層の形成との連帯関係とその脈絡を明ら
かにしようとしていたのである③。この研究はウェーバーの中国観、特にその中国社会と
儒教との関係に関する論説④を実証的に批判する著者の意図をよく表すもので、中国の伝
統的な倫理観念が明清時代の商人意識の形成に寄与しているかどうかという問題を改めて
投げかけるものであったと言える。
　小論は以上のような認識と先行研究に触発されたもので、特に儒教の中国への二面的影
響―宗教としての側面と学としての側面が如何に形成されてきたのかを明らかにし、古代
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中国と儒教との関係を再思考しようとするものである。またこれによって儒教と近代中国
の生成と転換の深層関係の解明にも寄与することができれば幸いに思う。
1　儒教の源流
　儒教の概念
　儒教を考えるときには、つねに儒教は宗教かどうかという問題に逢着する。この議論は
宗教という用語を定義づけする難しさにもよるが、しかし儒教そのものは、意識するかど
うかともかくとして、多くの人々の生き方や人生にもっとも密接に関わって、いつもわれ
われの身近に存在していることもよく実感できる事実であろう。したがって本論では儒教
の学理的な定義づけだけでなく、多くの人々の感じた儒教とはなにかを探りながら、儒教
と人々の精神的な営みや生き方との間にどういう関わりがあるかを考えていくことにした
いと思う。
　漢語の「宗」と「教」の二字は古代では一つの単語として綴ることをしなかった。「宗」の
字は本意では「祖廟を尊ぶ」、「天が象を垂れて吉凶を見、以って人に示す」、「天文を観察し
て時の変化を察し神事を示すなり」というものであった⑤。神祗および祖先に対する尊崇
と敬拝を表す。このような神聖性や神秘感を持つ崇拝は、『書経・尭典』に載せてある虞舜
時代の「六宗に禋する」活動に遡る。すなわち「日月星辰，江河海岱」に対する祭祀である。
「教」の字は本意では教育、教化を指し、主に神道の信仰を指すのに傾くので、この点では
西洋の宗教に対する理解に比較的に近いといえる。『易経』では「天の神道を観し、而して
四時不᭕、圣人が神道を持って教を設け，而して天下服す矣」といい、『礼記・祭義』ではま
た「鬼と神を合す、教の至り也」という。『中庸』では「天の命ずるをこれ性と謂う。性に率
うをこれ道と謂う。道を修むるをこれ教と謂う」という。
　儒という語は字面の意義は懦弱、柔順であるが、古代では巫、史、祝、卜の中から分化し
てきた人の謂であり、術士とも言われる。後世ではこれを広い意味での学者という。『周礼』
「天官冢宰第一・大宰」では「儒、道を以って民を得る」という。道はここでは芸術のことで
ある。儒とはつまり詩や書を説き、芸術に精通する人である。後世では「儒、六芸を有し以っ
て民を教える者」、「儒、道徳で国子を掌養する。故に曰く道を以って民を得る。民は亦学子
と謂われる也」と説明する⑥。『論語』「雍也第六」の「女、君子の儒と為れ。小人の儒と為る
なかれ」という記述からわかるように、儒は道や六芸、道徳などを教える教師や学者のこ
とであった。六芸とは古代教育の六科目のことで、すなわち礼、楽、射、禦、書、数である。
春秋時代に孔子がこの西周時代の教育伝統を自らの私学教育に取り込み、六芸を持って弟
子を教育した。また漢の時代になると、学者たちは六芸を六経の別称として使いはじめる。
六経というのは官僚の教養科目とされる易経、書経、詩経、春秋、礼経、楽経（のちに秦の
始皇帝の焚書により湮滅）である。
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　神話や伝説の中の儒家理想
　神話は上古時代の人々が想像によって自然や人間自身の起源について作り上げた虚構で
あるが、祖先伝説は上古時代の人々の自らの歴史に対する想像であるのみならず、創造で
もある。農業の基を開いた神農氏に続いて、分裂した各部落の統一を目指して争った黄帝
や炎帝を巡る伝説は最も古い祖先記憶として、今日に至るまで中華の民の文明想像の一部
となっている。後者の呼び名に因んで、今日でも人々は自ら「炎黄の子孫」と称している。
　儒家が最も崇敬する伝説の人物は、このほかに、堯、舜、禹という夏時代以前の人々もあっ
た。この三代の治世を儒家が高く評価するのは、これらの伝説上の聖王が行ったとされる
「禅譲制度」には、儒家の求める理想政治の面影があったからである。
　紀元前21世紀ごろ、黄河地域に強大な部落連盟が形成され、夏族部落が重要な一員とし
て頭角を現わした。部落首領の舜は、推選の方式で禹に譲位した。舜が死んでから、禹は舜
の息子商均に譲位しようとしたが、天下の諸侯がそれを許さず、禹は遂に陽城（今の河南
登封東南）で即位する（約前2033～前1989）。禹は晩年になると、かつての夷人首領皋陶を
継承者に推選したが、皋陶が先に死んだので、又伯益を推選する。しかし禹の死後、部落連
盟の有力の貴族たちは伯益に反対し、禹の息子啓に王位を継がせた。啓は勢いに乗って伯
益を殺し、王位を奪った（約前1988～前1979）ので、伝統の「禅譲」選挙制度はこれによっ
て破られ、以後、夏王朝の体制は父から子に伝える王位世襲制に変わることになる。
　儒家の崇敬する第二の大事は「天命」である。湯が夏の桀の支配が揺らぐのを見て、諸侯
を集め、天命を実行するために百姓を虐げる夏王朝を倒すべきことを訴えた。夏の桀は湯
に攻められてなすすべもなく戦わずに逃れた。約前1551年頃、湯の軍隊は夏の都を攻め、
商王朝を作った。湯が夏朝の臣民を安定させるために、祭天の儀式を行い、夏王朝の終結
を宣告する。その後、三千諸侯に支えられて天子の位に上り、商王朝の成立を果たした。商
族は鳥を氏族のトーテンとし、自ら「天命玄鳥、降而生商」⑦と、天とのつながりをアピー
ルすることによって、商王朝の統治を正当化している。
　商の人民は、神や祖先に訴えて、庇護を願った。人と神との近縁関係を示すとされる占
卜活動は太古から存在した。こうした原初的な宗教活動は商になると規範化されはじめ、
甲骨という亀の甲や獣の骨の紋式によって、ことの成敗と吉凶を占うことは、日常生活だ
けでなく政治生活にも重要な事項となる。亀甲や獣骨はすなわち甲骨であり、其の上に刻
む文字が甲骨文である。その実態は河南省安陽にある殷墟の発掘で明らかになっている。
　甲骨占卜は商朝王室が神や先祖に事を諮るための儀式となり、専任の占い師に操作され
た。その管掌事項は、狩猟から収穫、天象、祭祀、征伐から病気や夢まで及んでいる。紀元
前1313年～前1285年ごろ、商の盤庚が自然災害を避けるために、奄（現山東曲阜）から殷（現
河南安陽）に遷都することを計画したが、多くの商民に反対された。其のとき、盤庚は占卜
の結果をもって人民を説得した。彼は「先王たちが上帝の意思に従い、五回も遷都したが、
今回も占った結果、決定した。遷都は上帝の許可を貰ったもので、私個人の意思ではない。
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あなたたちが上帝の意思に従わなければ、上帝や先祖の霊から懲罰を受けることになる」
といって、王の行動が天や先祖の授権を受けていることを強調した。天授人権の発想がで
きていることになる。天罰の威力は後に商の暴君と言われる紂を倒すためにも一役買った。
紂王の「酒池肉林」の淫らな生活ぶりと暴政を見かねて、立ち上がった周の武王は、集まっ
てきた諸侯に「恭行天罰」⑧と大声を発して、紂王の討伐を行い、これが商王朝滅亡の因と
なった。
　こうした占卜法は、後に周祭の法に系統化される。これは祭祀の規則を細かく定め、祖
先崇拝と宗族制度を支える祭祀の系統を厳密にし、規範化していくものである。
　占卜を実行する職は師弟伝授によるものである。これは漢代まで援用され続け、歴代と
も占卜を専門とする官職を設けている。
　商代の学校は序、庠、学、瞽宗と呼ばれる。序は夏代の序とあまり変わらない。どちらも
養老、習射などの職能を持って、武術を講じ、礼儀を習うところである。学には左学と右学
の別があり、左学は小学で、王宮に設置し、右学は大学、西の郊外に設置する。殷商の卜辞
の中の「大学」は捕虜を献じて祭祖する場所であり、かつ宗廟の神壇と並び立っているも
ので、祭祖、献虜⑨、訊馘⑩、養老をするところで、宗教祭典を中心とする儀礼知識を教授す
るところである。庠は養老、瞽宗⑪は音楽教育を主にするところである。
　商の学校は官師合一の特徴を持ち、国家の宗教祭典を司る官職はそのまま学校で礼楽を
教える教授でもある。教育内容が宗教と軍事を中心とするが倫理や一般の文化知識をも含
む。のちに言ういわゆる「六芸」（礼、楽、射、御、書、数）教育の初歩が現れ始まっている。
　天と人の関係の変化
　西周初年、周公姫旦が周礼系統という国家体制を完成させ、国家体制だけでなく、人々
の生活方式まで規範することになる。この制度は新石器時代以降、中国に現れた上帝の天
命を主導とし、宗族宗法を基礎にし、商代の宗教、政治制度と周代の宗族、政体、信仰体系
を一体化したものである。
　周代以前の天というのは、上帝と同じように、意志や感情を持ち、人間のことに関わり、
人々の行為を決定する人格神であり、一部の文献では天と上帝を同じものとして称えたり
することもある。しかし周になると天と人との関係に変化が生じた。周礼の天命は本質的
には徳であり、人の行為である。「以徳配天」とは、天人交合のことをいうもので、これは、
殷代の天を求め、天を祭り、天を問うこととは、意味が違う。周王朝は周が殷に取って代わっ
た根拠を徳に求める。要するに周の文王が「明徳慎罰」に努め、それによって徳を備えたの
で、上帝の許可と民の擁護を得て、王権を手に入れたと説明される。こうして周礼の下の
支配者と民は、殷商のように直接上帝や先祖の恩恵と啓発を得て、暮らすことができない。
代わって徳のある生活をすることにより、上帝や天の監督や賞罰、配慮の対象となること
になる。天と徳の二元化は、周礼の「敬徳」という「徳」を中心とする政治的・倫理道徳的
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観念を形作る。
　一方夏代のように天地や先祖を祭る祭祀は変わらないが、政治的な意味合いが一層強ま
り、しかも特権化していく傾向を見せる。例えば、天を祭ることは帝王の特権、地を祭るこ
とを諸侯の特権とし、一般の人が関与することを許さない。こうして帝王だけが、天との
交流ができ、祭天権を独占することによって、支配の正統性を獲得し、神権と皇権の一体
化を新しい意味において再構成する。
　天子を介して初めて天の声を聞き、祖先への祭祀だけに限定される民にとって可能な宗
教行為は、「追孝」という先人を追想、祭祀する行動の中で、自分の願望を訴えたり、危険
から守ってもらったりすることである。但しそれも仲介者として家父長を想定することに
より、先祖との直接対話よりも間接的に親への孝行、つまり「孝」という倫理の実践の如何
によって、始めて現実意味を持つ。ここにいたって、民の天や先祖への視線はいずれも、遮
断され限定されることになる。天の声や先祖の恩恵は君主と家父長の支配下に置かれるこ
とにより、大部分の民は精神的な自主性を獲得することができず、ただひたすらに君主や
家父長の定めた規範や道徳を習得し実践していくことだけが許されることになる。
　古代では「天、地、人」を三傑と呼ぶ言い方がある。ここでは人間は天に通じ、地に立つ
存在として考えられている。しかしこれは、決して天地人には差がなく同じレベルのもの
であるということを強調しているものではなかった。所謂「天人合一」というのも、絶対的
な天と人との対立よりも協調を主張するもので、人間は天（自然）との関係が対立ではな
く、天意に順応し、天意に通じ合うことによって始めて天意に近づくことができると考え
られているのである。人間は修養することによって、誰でも天意に近づくことができるの
で、天との関係においては「人間は皆同じ」という考えが内包されているといってもよい。
孔子の考えによれば、人間を修業の差に従って小人や君子、聖人という階層に分けること
があっても、小人や君子を問わず、学をすることによってだれでも天意への到達の道が途
絶えることなく保証されているとされていることが分かる。
　このように天地との関係の認識を体現したのが、儒教の人間関係に対する捉え方である。
人間と人間の関係では儒教は「仁」を中心に考えている。他人への思いやりや人への愛が
人間関係の中枢と置かれ、仁の心を持ってはじめて聖人や君子になることが可能だと考え
られている。仁の実行は儒学者の求める儒教的価値である「立徳」「立功」「立言」の実現に
も役立っている。ここでの徳は内在の修養に関わり、功と言は外の世界とのつながりにお
いて実現するものである。こうした価値が儒教の中から外へ、下から上へと絶えず成長す
る人間像を現わしているのである。これに基づいて形成された中国の士大夫の理想は修身
から進んで斉家、治国、平天下という順序を取り、内から外へと上昇していく積極的なも
のとなっている。個人を磨き、家をととのえ、国を治め、天下を平らにすることによって、
初めて人間の求める最高価値、人生の最大の栄光を手に入れることができると考えられる
のである。
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　天地自然にある秩序と階層に違背することなく、それに適応しアプローチしていく者こ
そが立派な人間であるという価値意識は基本的に古代中国人の人間像を形作っているとい
える。
　民が天にいたる道として、礼という上帝の規範を儀式によって実践し発揮することがで
きる。天地の道は礼にあり、その礼の実践こそが天の道に繋がる。魯国の孔子が礼儀の教
育に力を入れ始めたのは、上帝とのつながりを礼儀の実践を通じて獲得することができる
ことを信じているからである。権威や権力の源泉を上帝に置きながら、これまでとは異な
り、皇室の独占を破って、知識人をも含めたすべての人が努力すれば到達可能な目標を設
定することによって、皇室の独占から天命という解釈権を分けて享受することになった。
皇室の代表ではなく、民間の教師である孔子が登場し、時の社会や政治と関わっていけた
のは、まさにそのような現実の変化を物語っている。
　春秋時代に入ると、皇室の力の衰弱により、天命神権思想も転換期を迎えることになる。
「まず民を成らしめてから、神に力を入れる」⑫という発想が出てきて、神は支配者の専属
という伝統から一歩踏み出して民からも神に到達することができるという思惟転換を果た
した。これで周代の天命、神、祭祀が皇室を主体とするものから、「民為神主」へと移り、政
治と宗教との連携を独占する皇室とは別に、皇室以外の民も天との会話をすることが可能
になる。
　それと同時に天道と人道が無関係だという天人相分思想⑬も生まれた。
　さらに老子のように「道」を中心とした世界観も登場し、上帝鬼神とは異なった価値の
可能性を示唆した。
　
2　孔子と儒教
　孔子の教え
　孔子（前551～前479）は、春秋時代（前770～前221）の中期に生きた思想家、教育家であっ
た。中国では大変動に備える社会変革の可能性を模索する機運が高まった時代であった。
社会階層の流動化の進行に伴い、人々の身分の変化が激しくなり、現実社会に適している
かどうかによって個々人の生き方が急激に変化する予測不可能な環境だった。これに当面
して人々は必死に新しい社会のあり方、新しい自我の位置づけを求め始める。
　こうした状況にあっては変化する社会と人間のあり方を説明し、原理化する専門家を必
要とされ、それに応じて、さまざまな議論や学説を持ち出して、人々の知的要求を満たそ
うとする学者や宗教者、教育者が生まれ、新しい社会のあり方と可能性という共通な課題
に取り組むさまざまな学説が次から次へと出てくる。そして元々儒という職の専門家集団
の発言が段々と目立ち始め、この儒者たちが、孔子が生まれた魯国を中心に盛んに活躍し、
影響力を拡大していくのである。
　儒の発生は王朝官僚から出ていると言う説や、商の祖先契⑭が司徒（中国の官名）として
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任命され、人倫を管理するもの、儒の出自を諸侯「保氏（ほし、周代の官名）」の官より出た
と言う説まである。このような官は「王悪を掌諌し、而して道を以て国子を養い、乃之に六
芸を教える」⑮という。もう一つの言い方では、儒者は葬式や祭礼の儀式を司ることを職業
とするもので、西周（前約1100～前約770）末年の混乱のなかで、礼儀は貴族の世界で失わ
れ始め、それを弁えている人がわずかになり、そのような人が後に「儒者」や「儒士」となっ
たと言われている。
　儒の源流を、周民族が中原の殷王朝を倒した殷周革命に求めるものもいる。殷（前約
1700～前約1100）は神権国家であったが周は人間的国家であった。儒の源流は殷に遡る。
祭祀国家の殷を象徴しているのが、雨乞いの儒であり、雨乞いから出発し発展したのが儒
の体系である。儒は呪い師や占い師などシャーマンの類であって、殷の滅亡によって彼ら
の黄金時代が過ぎ去り、人間主義の世界に新しい存在のしかたを模索したのが儒という職
業の人々であったという人もいる。
　この儒家を率いた最初の指導者が即ち孔子である。孔子を学祖とする儒家は元々諸子百
家の一「家」であった。諸子百家の子は先生を意味し、中国の春秋戦国時代（前約770～前
約221）において、おのおのの思想的立場から、社会、政治問題に対して自分の見解をいう
思想家・学派・学説を指す。孔子の一派の学問は特に伝統的な学問を基礎におきながら新
たな伝統を作っていくことを特徴とするものであった。この孔子を中心とする儒家たちは、
後に中国の精神的価値を形作り、政治、社会、文化のあらゆる面において中国を作りかえ
ていく国教としての儒教の誕生を基礎づけた原初的な存在であった。
　従って後世の人々は孔子を「先師」や「万世の師」と呼び、孔子を儒教の祖と名づける。
孔子の教え⑯は「天」や「命」という概念を内蔵してはいるが、天道の究明よりも、現実的
な政治への発言を試みることを特色とするので、彼の学の志向は独創的なことは主張せず、
自分が黄金時代とみなす過去（周代）に目を向ける⑰極めて復古的で実用的な色彩を帯び
ている。
　そのような関係で、孔子は、倫理、人間性、愛情に基づく道徳律を教え⑱、乱世の人であっ
たがゆえに、秩序と和をとくに強調した。そのような実用的な目的によって孔子は弟子に
「君子」になるように教えている。孔子によれば、君子とは仁、義、礼、智、信という五つの
徳（五徳）を備えたひとであり、この五つの徳をそなえた人はその徳を国政で発揮しなけ
ればならないのである。孔子にとっては、官僚はあらゆる職業のうち最高のものであった。
というのは善政はあらゆる人に幸福をもたらすからである。
　さらに教育を通じてだれもが君子の最高の基準に到達できると信じていた。
　孔子は人間関係の階層性を強調した。孔子は父子、君臣、長幼、朋友、君民の関係を述べて、
君主に忠、父母に孝、朋友に信、民衆に養という道徳理想を打ち出した。そのような道徳理
想を受けついで、後に孟子はそれを五倫としてまとめた。孟子は「父子親有り、君臣義有り、
夫婦別有り、長幼序有り、朋友信有り」⑲といって正式に儒家の人倫説を提起した。この五
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倫というものは、つまり五つの人間関係を規定するもので、上下尊卑、貴賎、親疎の間の差
異を強調しながら、人の間における義務と責任をも求めるものである。「父子親有り」とい
うのは、当時の男性中心の社会のなかで、父子をもって二世代間の関係を表す。儒家は父
子が血縁によって結ばれた親族関係にあたると考えているので、これを「天倫」と呼び、家
の中でもっとも重要な関係とされている。しかも国も家を本とし、君臣関係も父子関係の
拡大となるので、父子関係が家父長社会における最も重要な人倫になる。「君臣義有り」と
いうのは、家父長社会における政治関係の典型を表したものである。このような関係には
血縁の裏づけはないが、義によって維持される。またそれは父子の関係に基づくと想定さ
れるので、君を父の拡大と見ることもできる。したがって社会政治生活においては、その
重要性は父子関係より高い場合がある。実際、国家は「拡大家族」とみなされ、皇帝は臣民
の「父母」とみなされていた。「夫婦別有り」からでも、儒家の天への関心を窺うことがで
きる。夫婦の関係は自然界の陰陽にかかわり、天地の神明にも繋がるので、人倫の発生か
ら考えると、まず天地万物があり、そして男女があり、さらに夫婦があり、そして父子が出、
そして君臣が出て、上下が生まれ、礼義が成立する⑳というので、夫婦関係の安定は家の秩
序の根源や社会人倫の基礎に関わる。「長幼序有り」は兄弟関係を主とするが、近隣の長幼
関係をも含める。基本的には相親相愛、和睦共存を理想状態としながら、長幼の序を守る
ので、完全な平等関係ではない。「朋友信有り」は平等互恵を基本とする友人と友人の関係
準則となる。「五つの人間関係」のうち、平等なのはただ一つ―友人と友人との関係―のみ
であった。
　
　孔子の教えの表層と深層
　孔子の生涯は春秋時代にあたり、孔子と儒学の形成は春秋時代の社会環境に関わってい
る。礼制（喪礼）の崩壊の現実、「天」と「帝」を核心とする宗教信仰の動揺を目の当たりに
して、孔子の教えの特質が形成されていく。
　孔子の門人が記録したとされる孔子の語録集である『論語』によく出ている「道」の意味
が孔子の教えの特質を語るキーワードと言える。『論語』里仁第四篇では「子曰く、朝に道
を聞けば、夕に死すとも可なり」。ここでは明らかに道を悟ることを重要視し、儒学の宗教
的側面とのつながりを示しているのである。
　しかし研究者によっては、真理を聴いて悟ることができたら、死んでもよいとはいえ、
既にあるものを人から教わることや人から受け入れることには変わりはないとする見解も
あるが、この場合は宇宙にある深遠な原理原則を悟って、それを実践に移すことができれ
ば、立派な人間になると考えているのである。
　『易経』には、「形而上なるものが道、形而下なるものが器」とあるが、『論語』為政第二篇
でも「君子は器ならず」といっている。ここでの道というのは原理原則、志、信念など、形
而上のものであり、器とは用、技術のこと。後に朱子学では現実の物象を「器」といい、そ
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の根源にあるものを「道」というが、孔子は、器よりも、「道」とか「体」を大切にする立場
だったといえる。但し道を大切にしても決して器を不要とするようには考えていない。君
子たるものは大きな心を持ち、物事の大所高所を掴むことが大事だというだけで、応用や
技量が要らないということではない。あくまでも理想的君子たる為政者の素質として「器」
よりも「道」を強調しているだけで、応用や技術を軽視することではない。言い換えれば、
「道」を掴んだ上での政治実践が最も成功しやすく、効果的な政治実践であると孔子は強調
しているに過ぎない。ここには政治実践を軽視する意図はまったくないと言える。現実や
技術を無視しないが、道という宇宙精神や規律が、物事の取捨を決める規準であることを
あくまでも堅持するというのが孔子の基本態度である。
子曰。富与貴。是人之所欲也。不以其道得之。不処也。貧与賎。是人之所悪也。不以其
道得之。不去也㉑。
（子曰く、富と貴きとはこれ人の欲する所なり。その道を以て之を得しにあらざれば、
処らざるなり。貧と賎しきとは是れ人の悪む所なり。その道を以て之を得しにあらざ
れば、去らざるなり）
　財産や名誉は誰でも手に入れたいものだが、宇宙の精神や規律を体現した正当な方法で
それを獲得していなければ、その財産や名誉を長く守ることができない。貧困や卑賤は誰
でも嫌がるものだけれども、宇宙の精神や規律を体現した正当な方法に従ってそれを克服
していなければ、その現実から逃れるべきではない。富や名誉の獲得、貧困や卑賤の克服は、
道に沿う形で成し遂げることでなければならないという。
子曰。士志於道。而恥悪衣悪食者、未足与議也㉒
（子曰く、士、道に志して、悪衣悪食を恥ずる者は、与に議るに足らざるなり）
　君子はいつも真理を求める志を持つものだから、もし粗衣粗食ばかりに気をとられてし
まうなら、このような人と真の学問を議論することができない。ここには物質生活よりも
理想を追い求める君子への思いが強く見られる。但し理想を求める志は理想を実践する行
動をつねに伴っていることに留意したい。
　　子曰、吾道以一貫之。曾子曰、夫子之道。忠恕而已矣㉓。
　　（子曰く、吾が道は一を以て之を貫く。曾子曰く、夫子の道は忠恕のみ）
　忠と恕の実現こそが天の道の具体的な表れになる。君に忠誠を誓い、民に仁を捧げるこ
とによって天の道から人の道への回帰を首尾よく果たし、儒家の忠恕観念を形作る。其の
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上で、祖先崇拝という宗教的な思いを家族や祖先に対する思いやりに還元することによっ
て、孝の概念を意味づけていく。曾子は孔子の弟子。曾子の系統から、のちに孟子が登場し
たと言われる。
　　子曰、三年無改於父之道。可謂孝矣㉔。
　　（子曰く、三年、父の道を改むるなきは、孝と謂うべし）
　喪に服する三年の間は（この間は平常とは違った衣食住で生活する）、父の方針やしきた
りを改めない。これができたなら、それこそ孝行というものだ。
　こうして孔子の教えには己を修する学問として孝を中心とする家族関係を重要視する傾
向が見られ、人を治める学問として徳治主義の政治理想や人本主義を好んで強調する特徴
があるが、このような人事や人道を重視する学問態度の背後には、孔子の道への絶え間な
い回帰がある。ただし孔子の言説には天道から人道への知的な還元作業が施されており、
それによって道という宇宙の精神や規律は、それぞれ理想、原理原則、真理、志向、信念、
人倫などの項目に悉く具体化され、内在化される。故に孔子学には宗教的な色彩が薄く、
孔子学、すなわち修身や教養としての学問、というイメージの方が一般人の認識として定
着することになる。このような認識は、学者や支配側の者に止まらず一般民衆にまで広まっ
ているので、孔子学の宗教的な核心部分は、ますます世俗的な応用学問という表象に覆い
隠され、深い謎に包まれていくのである。ここには孔子一門の処世の知恵を見ることもで
きるが、これによって後世になって儒学は何か新しい知見を見つけるよりも、すでにある
ものを身につけて遵守することを本質とするとか、儒学は専ら人倫の道を述べることに重
きを置いているとか儒学を巡るマイナス評価をもたらしているのは確かである。しかしそ
れはあくまでも儒学の一面しか把握していないものであり、それだけでは孔子の言論の
隅々に隠されている天道への自覚を否定することにはならない。
　孔子の言論のなかで比較的言及の少ない天道への自覚というものこそが、後に孔子の教
えを儒教に作りかえるために宗教的な内核を提供し、儒学の神学的な跳躍を可能にしたも
のであった。思想家孔子から教祖孔子への生まれ変わりは、遺伝子の突然変異によるもの
ではない。そのような変身を遂げるための宗教的基盤となるものは、元々儒学の奥深いと
ころに内蔵されていて、後世の儒学者や朝廷の支配者が、その種の宗教的な要素を見つけ
て引き出し、引き伸ばしていくことにより、儒教の世界を作り上げ、儒教という特別な宗
教の誕生を可能にしたのである。
　教育の目標
　『論語』を通してみると、孔子の意図はあくまでも如何にして弟子を君子や士にするか、
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というところにあって、君子や士が備えるべき徳は仁であり、仁に至る具体的な方法が礼
である。詩・書・礼・楽がその教科内容をなしているのは故なしとしない。しばしば言われ
ることだが、儒学の根幹を成すものは六芸の経典解釈学であって、このような学問をする
こと自体、むしろ「天」の境地に近づく唯一の人の道と考えられている。このような人の道
は、言葉で表現するものではなく、学問と政治の実践のなかで実現するものであるので、
「天」そのものについては言及しないことにしているのであろう。
　こうして孔子は、天命と人事を学とその実行を通じて繋ぐことができると考えていると
いえる。『論語』のなかに孔子の学についての言及が儒教の学問を尊重する傾向を表してい
るとの指摘が多いが、孔子のいう学は決して純粋の学問を指すものではない。そこではい
つも政治的実践に合わせて学問を位置づけていて、ただ単に学問をすればよいというわけ
ではない。むしろ学問を如何に現実に応用できるかを中心課題にしている。新しい為政の
原理の模索よりも、固有の理念、理想、原理原則を求め、守ることとそれを政治実践に移す
ことの両立が理想視されている。
　元来儒の学は、主に在来の知識を習得することに重きを置き、現代的意味での学問とは
距離があるということができるが、物事を考えることがないがしろにされているわけでは
ない。元 『々説文』によれば学とは悟ることである。これは勉学よりも思考の方を重要視す
るものだが、論語でも「学而時習之、不亦楽乎」㉕という言葉の意味は、まさに勉学と実践
の実行をふたつながら勧めるものである。
　つまり理論的な学習と練習や応用が共に行われることは、孔子のいう理想的な学ぶ行為
である。『論語』・為政第二：「子曰く、吾れ十有五にして学に志し」、この場合は15歳にして
学問をはじめるということであるが、このような学問はただの勉強だけではなく、ものご
とを考えたり思索したりすることをも含めている。但しここでは新しい原理原則を究める
というよりも、在来の原理原則などの知識を身につけてそれを実践に応用することに重き
を置いている。こういう意味においては現在の言葉でいうと孔子の儒学はまず政治家育成
の教説であって、政治理論を応用するプロを育てることを趣旨とするものである。現在で
いう政治を研究する学者を育成することを単純に目指すものではない。
　従ってこうした孔子の学は必ずしも詩・書・礼・楽の書面上の学習にとどまるものでは
ない。原理的な思索よりも実践の為の思索の方が志向されているので、これらの勉強に伴
う実践活動をも含める。上に触れた「学んで時に之を習う」にも明記されているように学
ぶことと習うこと（実習すること）が対になっていて、学びながら実践することの重要性
を強調している。そのような考えを裏付けた言い方として、つぎのような『論語』の語録も
ある。
子夏曰、賢賢易色。事父母能竭其力。事君能致其身。与朋友交。言而有信。雖曰未学。
吾必謂之学也㉖。
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（子夏曰く、〔賢を賢として色に易えよ。〕賢賢たるかな易の色や、とあり。父母に事え
ては能くその力を竭くし、君に事えては能く其の身を致し、朋友と交わり、言いて信
あらば、未だ学ばずと曰うと雖も、吾は必ず之を学びたりと謂わん）
　
　人間が父母に仕えるときにはその力のある限りを尽くし、君に仕える時には、その身命
すらも捧げ、朋友と交わるときには、誠心を以て付き合っていれば、このような人は、たと
え世間から学問がないといわれても、私はこういう実践こそが真の学問だといいたいとい
う。
　世間の通念の学問とは異なった、実践というものを学問として認めるもので、孔子の学
の意味は、社会実践を常に意識していることが明らかである。さらに実践こそ学問という
趣旨を強調している箇所がある。
子曰。君子食無求飽。居無求安。敏於事而慎於言。就有道而正焉。可謂好学也已㉗。
（子曰く、君子は食に飽くを求むるなく、居に安きを求むるなし。事に敏にして言に慎
しみ、有道に就いて正す。学を好むと謂うべきのみ）
　学問好きという人は、飽食を求めず、安逸を求めない。実行を先にして口出すのを慎む。
いつも有徳の方に意見を求め反省の材料にするという。ここには孔子の求めている学をす
る人の、学理的な詮索よりも、人格を培い実践力の伴った求道者の姿が見える。このよう
な人格を持つ人は将来為政者候補になれる実用的な人材であれば君子の儒といえる。した
がって孔子のいわゆる君子も、まず学問をし、そしてそれを実践に移す人でなければなら
ない。
　
　君子の役割
　『論語』で多用されているキーワードの一つは、君子という言葉である。言い換えれば、
『論語』で一番論じられているものは、まさにこの君子とは何かというものである。前節で
も触れたように、君子はまず学をする人であり、そして政治実践を好む人である。しかし、
それだけではまだ完全な君子とはいえない。学問をし政治実践に励む人は小人であったり、
小人儒であったりすることもありうる。要するに「天」への道は、君子になることとなれば、
君子になる道は、そのまま「天」への道の如何を左右してしまうのである。君子という言葉
に賭ける孔子の思いは、実に複雑で、奥深いものである。
　君子というのは元々、為政者と言う意味のほうが強い。孔子の理想とする君子は、才徳
があるうえに視野が広く志があり広く公の世界のために献身する人である。為政者はこう
した素質のある人であるべきだから、才徳のある人、為政者、君子、時に同一視することが
ある。理想的な為政者は、君子であり、才徳のある人であると孔子が考えている。このよう
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な人になるために、どうすべきかというのは、孔子の言説の最大関心事であろう。一方対
になる「小人」というのもあるが、つまり才徳がなく視野の狭い人、君子と言えない人、真
の為政者といえない人の喩えになっている。
　『論語』雍也第六では、「子、子夏に謂いて曰く、女、君子の儒と為れ、小人の儒と為るな
かれ」というのがあるが、ここでは才徳あり視野の広い学問者になって、その反対の学問
者にならないように諭したものである。広い意味の君子は理想な学者、学生、為政者を含
んでいるのである。
　理想な学者、学生、為政者の目指すべきものは、何であるか。『論語』・学而第一では「君
子は本を勉む。本立ちて道生ず」というのがある。ここでは君子は根本的なことを目指す
べき、根本は確立すれば、道なるものに通じることができるという。ではその道とはどう
いうものか。道は天命から出てくるものである。
子曰。道之将行也与。命也。道之将廃也与。命也㉘。
（子曰く道の将に行われんとするや、命なり、道の将に廃せんとするや、命なり。）
　現在、道という字は道路、道理、教え、法則、規律など多様な意味を持っているが、孔子
のいう道は天命の指すものであって宇宙の精神というものにあたるもので、人間の拒むこ
とのできない、守らなければならない規律であった。このような道の如何によって君子が
自らの進退を考えなければならないほど、天命を現した道が天下のあり方を左右する根本
的な要素である。
子曰。天下有道。則礼楽征伐。自天子出。天下無道。則礼楽征伐。自諸侯出。天下有道。
則政不在大夫。天下有道。則庶人不議㉙。
（孔子曰く、天下に道あれば、礼楽征伐、天子より出づ。天下に道なければ、礼楽征伐、
諸侯より出づ。天下に道あれば、政、大夫にあらず。天下に道あれば、庶人議せず）
　
　天下の政治は天命に従って進めていれば下克上のような状況が出てこない。乱れた政治
は、天命を現す道に違反する所から出てくるものだという。そのために孔子は君子という
学問や政治の担い手である存在にまず道への自覚を要求する。道の有無は、君子の身の置
き方を変える最重要基準になる。
憲問恥。子曰。邦有道穀。邦無道穀。恥也㉚。
（憲、恥を問う。子曰く、邦に道あれば、穀す。邦に道なくして穀するは、恥なり）
　つまり天の精神に合い道義の行われている国ならば出仕して禄を受けるのがよいが、非
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道な国にいて禄をもらいたさに出仕すると、恥である。孔子にとっては道への理解はまさ
に君子を見るための最適な尺度である。道を求めてこそ、君子と言える。
子曰。君子謀道不謀食。耕也。餧在其中矣。学也禄在其中矣。君子憂道不憂貧㉛。
（子曰く。君子は道を謀りて食を謀らず。耕すや、餧其の中にあり。学ぶや、禄其の中
に在り、君子は道を憂え、貧なるを憂えず）
　
　学問や為政を目指すものは、宇宙の精神を表す「道」を求めるべきもので、学問や政治を
唯の生存の手段にすべきではない。農業をやっているものは、自然に農業に頼って食べて
いるのと同じように、学ぶことや為政も其のこと自体から報われるので、「道」のないこと
に憂慮をしても、物質の貧困に心を痛めることはないという。政治家希望の人々に政治と
いう使命を第一に考えることを勧めている。これは孔子の技術を軽視し、専門家育成の意
識に欠けるという言説として評価される人が多いが、しかし孔子の教育対象は、政治家に
なろうとする人が主なので、政治という専門の重要なポイントはまず「道」を押さえてお
くべきだということ自体、まさに専門的であって具体的であった。前にも触れた「君子は
器ならず」32もこのような発想を側面から示したもう一つの言葉である。
　つまり君子の根本的な問題意識は、道を求めることで、つまらぬ瑣事のために時間を費
やすべきものではない。要するに技術屋になることだけではいい政治家になれないので、
政治ロボットや機械にならないように君子たるもののあり方を明示しているのであるが、
その理由は、やはり孔子の「天」という絶対精神への強い自覚に基づくものである。「子曰く、
命を知らざれば、以て君子となすなきなり。」33とあるように、孔子の教えは天命の存在を
悟ることを、学問や為政の目的とし、君子になるための必要条件とするもので、それ以外
の事項はすべて二次的で、この終極的な目標のために存在し、展開していくものである。
　超越的価値の源泉
　孔子は自分のことを「五十にして天命を知る」といっているから、人生の大半をもって
天の命への悟りを漸く手に入れたということになる。天命という言葉は孔子にとっては相
当な重みを持っているといえよう。然し一方において孔子の門人は、孔子から天道と性に
ついての言論をあまり聞かされていないと嘆いている34。実践に伴う学問の話は先生から
多く聞かされているが、性命論や宇宙論については殆ど聴いたことがないという。
　また孔子は宇宙論や性命論だけでなく、鬼神についても避けて論じないことにしている。
季路問事鬼神。子曰。未能事人。焉能事鬼。曰。敢問死。曰。未知生。焉知死35。
（季路、鬼神に事うるを問う。子曰く、未だ人に事うる能わず、いずくんぞ能く鬼に事
えん。曰く、敢て死を問う。曰く、未だ生を知らず、いずくんぞ死を知らん）
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　祭祀や先祖の魂をどうかこうかということよりも、生きている人をどうするかというこ
とをまず考え、死とはどういうことかというよりも生きることの意味をまず考えようとい
う問答には、孔子の天道観や宇宙論への無関心を表す例としてよく取り上げられている。
これはどう理解すればいいだろうか。孔子の天道に対する思いは、五十にして漸く悟った
という得がたいものであれば、決して並大体のものではないことになる。とすれば、なぜ
議論や詮索に意欲を示さないのだろうか。
　この点をめぐって、一部の研究者は孔子の宗教的立場はまさに宗教を離れて道徳に近づ
こうとするところにあると説明する。要するに天の意思が人事の成敗を決めるもので、そ
こには宿命的な色彩があるにはあるが、完全な宿命でもなく、人事を尽くすことをも強調
しているという。したがって孔子の天命は中途にあるもので、そして人間論もまたそうい
う状態にあるという。そのために孔子は生まれて差があることを認めながら、学んで道に
志すことを提唱する。孔子の学者としての地位はまさに前の時代を受けて後代を導くとこ
ろにあるという36。
　このような説明によると孔子の時代になると、中国人の宗教的な志向が淡白になるとと
もに、学への志向が出始める。宗教的志向から哲学的で理性的志向に転換することになる。
　人間社会の秩序と道徳価値の出自という問題意識でいうと、孔子以前の中国は元々人間
社会の秩序と道徳価値を「天」と「帝」に求めたが、孔子になると「人」の分量が増え「天」
の分量が相対的に軽くなったといえるが、但し孔子以後の思想家は決して「天」という人
間の価値の超越的源流に絶縁してはいない。孔子が高く評価している「仁」という道徳意
識も、元々人間性に内在するもので、その源流はやはり「天」にある。但し、この超越的な
源流は、通常の言葉で表現することができるものではなく、人々の体験のなかでしか獲得
することができない。したがって『論語』には「子、怪・力・乱・神を語らず」37というのが
ある一方、「子曰く、天、徳を予に生ぜしならば」38という言い方もあり、価値の源泉として
の天との繋がりが強調されているのである。
　この超越的な価値の源泉との繋がり方への自覚こそが、孔子の思想と従来の思想家との
違いを決定的なものにしたものである。孔子は「天」という価値的源泉に到達する道を自
覚した事によって、自らの思想体系を築きあげたと言ってもよい。この道というのは、人
間性を磨くことによって、さらに云えば、学問をし、そしてその学問に伴う政治実践をす
ることによって、一人ひとりが世俗的修養の獲得という「内在超越」（余英時）を通じて「天」
という価値の源泉に近づくことができると考えるのである。人間の行動を通じて「天」に
近づくので、西洋人のように直接「神」との対話を通じて「理」を悟るという「外在超越」（余
英時）を求める必要がない。このような人間の行動を、まさに学をすることから始まり、為
政者たる君子や士という公の人になることによって、完成していくのである。
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注
①　森紀子訳、平凡社、1991年。
②　賈道とは、つまり商いの道であり、今風にいうと商人の職業倫理ということに近いものである。中国の伝
統ともいえる賈道への注目は、中国社会における儒教倫理の働きが、徽商の活躍ぶりに代表されるよう
に、儒教倫理が必ずしも商人の職業倫理と衝突しないどころか、そのまま商売に生かされている面もあ
るではないか、との考え方に繋がっているのである。
③　余英時氏はある時期において中国でも、儒教倫理は商業活動の倫理になっていたということを強調した。
余氏の問題意識はウェーバーの資本主義の成立のきっかけの模索から、儒教倫理の中国社会での商業倫
理として果たした役割に移行した。余氏の指摘自体は歴史事実の分析に基づく実証の結果をまとめたも
のだから、それなりに学問的な存在意義があるといえる。しかし余の指摘はウェーバーの結論を覆すも
のではなく、むしろ儒教倫理は一時的に商業倫理になったものの、中国に資本主義の成立をもたらす事
はなかったので、そうした歴史の転換に対する儒教倫理の寄与が十分でなかったというウェーバーの結
論を別の側面から再確認したといえるかもしれない。もともとウェーバーの結論は中国では現実的に資
本主義社会の成立を見なかったという歴史的な事実を踏まえたもので、その大前提があるから、儒教倫
理の役割に関する議論は、大きく的を外すことがなかった。余氏の研究は儒教倫理が中国の資本主義の
形成に直接結びつくことは出来なかったが、新教倫理と似たような社会的な役割も果たしたことを証明
したところにそれなりの意味があったといえよう。
④　ウェーバーは中国についてある歴史の時期において資本主義が中国に成立しなかったのは、歴史的に中
国の主要イデオロギーとして、君臨してきた儒教倫理が決して新教倫理のように社会転換の完成に機能
しなかったからだと指摘している。
⑤　『説文』。
⑥　東漢鄭玄『周礼注』、唐初賈公彦『周礼注疏』、清末孫詒譲『周礼正義』。
⑦　「天が玄鳥を命じて、降りて商を生む」
⑧　「天罰を実行する」
⑨　捕虜を献ずる。
⑩　馘とは左耳のこと、古代ではその左の耳を取って殺した敵の数を計算。敵殺しの数を報告する。
⑪　目の不自由のものが音楽に従事していることから。
⑫　『左伝』「桓公元年」
⑬　鄭国の子産。
⑭　伝説の中の商の祖先、禹の治水を助け、舜に司徒として任命され、人倫と教化を司る。
⑮　『周礼』「地官司徒第二・保氏」
⑯　早期儒家の学問、つまり孔子及び弟子たちの学問の総称。
⑰　「子曰。述而不作。信而好古。窃比於我老彭」『論語』「述而・第七」
⑱　「子曰。志士仁人。無求生以害仁。有殺身以成仁」『論語』「衛霊公・第十五」
⑲　『孟子』「滕文公上」
⑳　『易』「序卦」
㉑　『論語』「里仁・第四」。訳文は宮崎市定訳（岩波書店）を参照。以下同。
㉒　同上。
㉓　同上。
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㉔　同上。
㉕　『論語』「学而・第一」
㉖　同上。
㉗　同上。
㉘　同「憲問・第十四」
㉙　同「季氏・第十六」
㉚　同「憲問・第十四」
㉛　同「衛霊公・第十五」
32　同「為政・第二」
33　同「尭曰く・第二十」
34　子貢曰く、夫子の文章は得て聞くべきなり。夫子の性と天道とを言うは、得て聞くべからざるなり。『論語』
「公冶長・第五」
35　同「先進・第十一」
36　『傅斯年全集』第二巻、618頁。
37　同上「述而・第七」
38　同上。
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